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Des répliques artisanales de la statue offi cielle de Bhimrao Ramji Ambedkar 
(1891-1956, principal auteur de la Constitution indienne et leader historique du 
mouvement d’émancipation des dalits, ou « intouchables1 ») ont fait leur appa-
rition dans le paysage de l’Inde du Nord au début des années 1990. Ces monu-
ments populaires et controversés, apparus sous l’impulsion de militants dalits, 
recréent une image du grand homme d’État en lui donnant le cachet coloré et 
stylisé des chromolithographies populaires. La façon dont y sont repris cer-
tains attributs typiques d’une stylistique offi cielle – non sans leur faire subir 
d’importantes transformations esthétiques – invite à s’interroger sur l’appro-
priation populaire de la fi gure du grand homme d’État. Qu’advient-il de l’aspect 
solennel et imposant de la statuaire nationale, par laquelle les institutions répu-
blicaines mettent en scène leur propre « grandeur », lorsque celle-ci est reprise 
à son compte par le peuple lui-même ? Contrastant avec le modèle offi ciel, ces 
statues de facture locale et de petite taille présentent souvent des déformations 
induites par des contraintes techniques, notamment des défauts de propor-
tions, auxquels vient s’ajouter l’usage de couleurs laquées, marque de fabrique 
de l’artisanat populaire. Elles refaçonnent ainsi dans une esthétique populaire 
une image du pouvoir plus proche, moins contraignante, et surtout manipula-
ble. La métamorphose subie par le grand homme d’État moderne dès lors qu’il 
entre dans le panthéon de l’iconographie du bazar offre ainsi un exemple de 
« vulgarisation » de l’idéologie politique par le biais de la culture matérielle ; un 
processus de familiarisation avec des notions souvent abstraites et inconnues 
qui est à l’œuvre également dans d’autres mouvements politiques s’adressant 
Nicolas Jaoul
1. Les dalits, un ensemble de 
castes (jatis) répertoriées 
offi ciellement comme 
« intouchables » (les scheduled 
castes) pour les besoins des 
politiques de discrimination 
positive, représentent 16,2 % de 
la population indienne et cumulent 
des indicateurs de pauvreté et 
d’analphabétisme supérieurs 
à la moyenne.
Répliques artisanales d’un monument 
et usages subalternes de l’offi cialité
 Les statues
d’Ambedkar
  en Inde
Fig. 1 Couverture d’un livret 
ambedkariste : la statue du 
grand homme au secours des 
opprimés. H.D Avalé, Bhim 
Shakti, Nagpur : Sarvadhikar 
Prakashkadhin, 2008.
2010, n° 11 n.s.
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aux milieux défavorisés2. L’étude des objets utilisés dans ces médiations peut 
fournir une piste importante pour la compréhension des processus d’ancrage 
d’idéaux politiques dans la culture populaire. Associée à l’idéologie ambed-
kariste (des idéaux républicains, égalitaires et rationalistes, qui s’ins crivent 
dans une tradition idéologique anti-brahmane, auxquels le néo- bouddhisme 
d’Ambedkar a donné un ancrage religieux), cette icône de l’émancipation offre 
ainsi un nouvel éclairage sur le rôle joué par l’imagerie politique en Inde dans 
les processus de politisation des milieux les plus défavorisés.
En adoptant ce point de vue, cette étude offre un contrepoint par rapport au 
livre de Christopher Pinney, qui conçoit l’imagerie populaire sous l’angle (désor-
mais classique) des subaltern studies des pratiques populaires de la résistance 
à l’État colonial et postcolonial. L’auteur souligne les formes messianiques et 
archaïques de l’iconographie du bazar, opérant par le biais des émotions visuelles 
(le darshan, par lequel le dévot prête une intentionnalité à l’image de son idole) 
et contrastant avec la représentation occidentale d’un espace public fondé sur la 
raison (Pinney 2004). À l’instar de la plupart des représentations chromolitho-
graphiques des leaders politiques, celles d’Ambedkar contiennent elles aussi des 
évocations religieuses et magiques (il est souvent représenté avec le Bouddha qui 
fait jaillir sur lui un faisceau lumineux). La présence de la Constitution dans l’ico-
nographie du grand homme dalit invite cependant à questionner la césure entre 
une sphère populaire des émotions et du messianisme, et une sphère étatique du 
droit et de la rationalité3.
La tendance à voir la relation populaire à l’imagerie politique comme une 
transposition de la religiosité hindoue pourrait induire un aveuglement par 
rapport à la fonction de ces images dans la pédagogie militante, où elles jouent 
un rôle dans l’enseignement idéologique. Dans la conception subalterniste qui 
a systématiquement placé les milieux populaires en opposition à la modernité 
politique « bourgeoise » et à l’État, l’idéologie politique ne fait qu’effl eurer, sans 
réellement l’affecter, ce « folklore » dont l’autonomie est posée d’emblée4. Comme 
le souligne la formation d’un champ d’étude spécifi quement dédié à la culture 
visuelle, l’imagerie offre un objet d’études en soi et pour soi, qui se propose de 
dépasser les approches sémiologiques décontextualisées. Pinney nous invite 
dans ce sens à faire une histoire des images, non pas comme simple refl et ou 
illustration de ce que l’on sait par ailleurs, mais qui prenne en compte leur contri-
bution historique propre. C’est en montrant l’importance du contexte idéologi-
que et militant dans lequel ces statues sont apparues que j’entends pour ma part 
souligner leur rôle de premier plan dans un processus de subjectivation politique 
des dalits, un phénomène majeur de l’histoire récente de l’Inde.
L’image d’Ambedkar est révélatrice des représentations populaires de la 
modernité politique, riches d’enseignements sur le rapport populaire à l’État 
indien et à la démocratie. Les monuments qui lui sont dédiés témoignent de la 
façon dont les dalits ont puisé dans l’esthétique offi cielle (ce que Mbembe dési-
gne par « une certaine conception de l’esthétique et de la stylistique du gou-
vernement… » [Mbembe 2000 : 149], et que je caractériserai comme le « registre 
de l’offi cialité ») pour contrecarrer la hiérarchie des castes et certaines images 
gandhiennes les concernant, plus misérabilistes et déconnectées d’une logique 
militante de formation d’un sujet politique autonome. S’opposant aux images 
qui les représentent comme de simples objets de politiques sociales ou de cha-
rité, les dalits affi rment, avec l’imposition d’Ambedkar dans l’espace public, leur 
place en tant que sujets politiques émancipés de la nation indienne, partisans 
2. Dans son étude sur le 
militantisme communiste en 
France, Bernard Pudal note que 
la « vulgarisation » consiste à 
traduire l’inconnu dans des termes 
familiers (Pudal 1989).
3. J’ai évoqué la cohabitation de 
ces deux aspects dans un article 
sur les protestations dalits contre 
le massacre de Khairlanji (Jaoul 
2008).
4. Sur la critique des subaltern 
studies, voir Pouchepadass 2000.
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du changement social et acteurs politiques de plein droit. Aussi décalés soient-
ils de la réalité de cette population très défavorisée, les symboles d’autorité 
que constituent la cravate, la pose d’orateur, le stylo et la Constitution ont par 
ailleurs joué un rôle de certifi cation des idéaux anti-caste du mouvement dalit 
dans des contextes locaux fortement marqués par les hiérarchies traditionnelles. 
Ces attributs de l’offi cialité sont là pour rappeler la conformité de cette lutte aux 
idéaux  modernes dont se réclame offi ciellement la nation indienne. S’intéresser 
aux statues d’Ambedkar en tant qu’objets, en prenant pleinement en compte leur 
matérialité, implique nécessairement, même si cela peut paraître antino mique 
ou paradoxal d’un point de vue scolaire, de prendre en compte la surcharge 
symbolique qui leur est associée en tant que monument. Tout en jouant sur la 
vocation de tout monument à investir l’espace public, grâce à laquelle ces luttes 
ambedkaristes pour la conquête d’une légitimité politique sont parvenues à cris-
talliser des enjeux spatiaux, celles-ci ont également bien su mettre à profi t les 
qualités propres au registre de l’offi cialité en tant que ressource symbolique de 
légitimation et d’autorité.
Une iconographie « respectable » et ses usages militants
L’image véhiculée par les classes dirigeantes après la mort d’Ambedkar en 1956 
est celle d’un collaborateur des Britanniques et d’un traître à la cause nationale. 
Resté à l’écart du mouvement d’indépendance, il s’était opposé à Gandhi dont il 
désapprouvait le conservatisme en matière de castes. À l’instar des  premières 
intelligentsias dalits ayant émergé grâce aux opportunités économiques et sco-
laires que le colonialisme leur avait offertes pour la première fois, Ambedkar 
avait opté pour une stratégie pragmatique vis-à-vis des autorités britanniques, 
sans pour autant les épargner de ses critiques. Tâchant de mettre à profi t la poli-
Fig. 2 Triptyque montrant 
la copie d’une photographie 
d’Ambedkar sur d’autres 
supports. Photo d’Ambedkar, 
© Nehru Memorial Library, 
New Delhi ; Chromolithographie 
représentant Ambedkar avec 
son inspirateur, le Bouddha ; 
Statues d’Ambedkar chez un 
artisan sculpteur, Kanpur, 2000. 
Photo de l’auteur.
34
grands hommes vus d’en bas
DOS SIE R
tique coloniale de représentation sur une base communautaire, il avait reven-
diqué un statut de minorité pour les depressed classes5, assumant pleinement la 
rupture avec l’hindouisme que cela impliquait. Ce séparatisme dalit déboucha 
sur la conversion de masse au bouddhisme de sa propre communauté de dalits 
(les mahars) quelques semaines avant son décès.
Au moment de l’indépendance, ce fut néanmoins à Ambedkar que Gandhi 
choisit de confi er la direction des travaux constitutionnels, dans un geste de 
réconciliation par lequel il entendait faciliter le sentiment d’appartenance natio-
nale des dalits6 (Zelliot 1988). Malgré son implication dans l’effort de construction 
nationale, ni son rôle de leader communautaire des dalits ni sa critique virulente 
de l’hindouisme et de la composante brahmanique du mouvement national 
ne lui furent pardonnés par la mémoire offi cielle, dans laquelle il fut ostracisé. 
D’autant qu’après l’indépendance, toute forme de revendication communautaire 
fut interprétée à travers le prisme de la Partition de 1947 et stigmatisée comme 
l’héritage du colonialisme.
Le fait qu’il se soit opposé aussi frontalement au « père de la nation » ren-
dit donc diffi cile la postérité offi cielle d’Ambedkar. En revanche, et bien qu’il 
ait lui-même refusé de son vivant tout culte à sa personne, le culte d’Ambed-
kar devint un puissant levier émotionnel du mouvement dalit après sa mort, 
jouant sur un sentiment d’injustice et de discrimination de caste au sein de la 
mémoire nationale. Le Republican Party of India (RPI), troisième parti fondé 
par Ambedkar (juste avant sa mort), se chargea de la réparation de cette injus-
tice lors d’une grande agitation, en 1964-1965, autour de la question agraire et 
de l’accès des bouddhistes convertis aux bénéfi ces de la discrimination posi-
tive. Sur la liste des revendications, la première était d’ordre symbolique : les 
manifestants réclamaient que son portrait soit placé dans l’enceinte parlemen-
taire au côté des héros de l’indépendance (Zelliot 1970). Cela avait une forte 
charge symbolique du point de vue de la hiérarchie de caste : c’était, d’une part, 
donner à un « intouchable » une place parmi les grands hommes de la nation et, 
d’autre part, lui reconnaître une autorité intellectuelle, allant ainsi à l’encontre 
de la monopolisation du savoir par les brahmanes. Bien qu’il ait fallu attendre 
le centième anniversaire de sa naissance, en 1991, pour que son portrait soit 
effectivement installé dans l’enceinte du Parlement, dès 1966 une statue fut 
placée à l’extérieur par Indira Gandhi, qui y vit une façon de consolider son 
soutien dans l’électorat dalit, notamment dans l’Uttar Pradesh où le RPI avait 
réussi une percée en 1964 aux dépens du parti du Congrès.
La réalisation de la statue de New Delhi fut confi ée à un sculpteur « offi ciel », 
qui s’était déjà vu attribuer des commandes pour l’État. Il prit pour modèle la 
première statue offi cielle d’Ambedkar, installée face à l’assemblée provinciale 
du Maharashtra quelques années plus tôt, qui le représente en costume-cravate, 
dans une pose d’orateur. Il choisit cependant d’ajouter dans sa main gauche un 
livre fi gurant la Constitution (Tartakov 2000). Face aux accusations de traîtrise, 
la Constitution était vraisemblablement une façon d’insister sur la participation 
à l’œuvre nationale, gage de conformité aux valeurs offi cielles destiné à favori-
ser le consensus. D’un point de vue plus pragmatique, elle allait plus tard être 
utilisée comme un bouclier protégeant la statue installée à grands risques dans 
les villages. Cela explique d’ailleurs les succès ultérieurs du modèle de la statue 
du Parlement chez les militants locaux dans les villages où, assimilée à l’éman-
cipation des dalits, celle-ci fut inévitablement exposée aux attaques physiques 
des castes dominantes. En attaquant le symbole des dalits, les vandales devaient 
5. Son opposition à Gandhi, 
qui se présenta comme le 
leader de tous les hindous, 
« intouchables » compris, lors de 
la conférence de la Table ronde 
de Londres (1931), aboutit à 
la solution âprement négociée 
de la discrimination positive en 
faveur des scheduled castes. 
Ces avantages, garantissant aux 
dalits une représentation politique 
dans les assemblées élues ainsi 
qu’un pourcentage de diplômes 
universitaires et d’emplois 
administratifs réservés, furent 
reconduits dans la Constitution de 
l’Inde indépendante, favorisant le 
développement d’une bourgeoisie 
administrative issue de ces 
milieux. Sur l’expérience de 
la discrimination positive 
par les fonctionnaires dalits, 
voir Jaoul 2007a.
6. Par ailleurs, son diplôme de 
juriste et son double doctorat, 
obtenus dans des universités 
américaines et anglaises, faisaient 
de lui, à cette époque, l’une des 
personnes les mieux qualifi ées 
pour ce poste. Sur la biographie 
d’Ambedkar, voir Jaffrelot 2000.
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ainsi accepter de s’en prendre au plus haut symbole de la nation et offrir aux 
militants ambedkaristes un argument quant à la nature factice du nationalisme 
des hautes castes.
Dès le décès d’Ambedkar, cette iconographie offi cielle fut utilisée par les 
milieux ambedkaristes de façon pédagogique comme défense et illustration de 
l’opposition à Gandhi. Vêtu d’un simple tissu, une canne à la main (une référence 
à la marche du sel), Gandhi était souvent représenté tenant la Bhagavad-Gita, le 
poème épique du Mahabharata dans lequel il puisait son inspiration philosophi-
que, religieuse et sociale. Alors que ce livre contenait des références positives à 
la hiérarchie brahmanique, la Constitution que tenait Ambedkar décrétait l’éga-
lité des droits et l’abolition de l’intouchabilité. Le corps souffrant et courbé du 
Mahatma, marchant avec obstination vers l’indépendance nationale, s’opposait 
en tout point à celui, vigoureux, d’un leader moderne interpellant sa nation en 
train de naître et critiquant les nouvelles classes dirigeantes. L’attribution de la 
Constitution à Ambedkar offrait donc à ses adeptes la possibilité de déboulon-
ner le père offi ciel de la nation pour lui substituer leur grand homme, en tant 
qu’auteur du texte fondateur d’une nouvelle ère indépendante et moderne qui 
ravalait les traditions valorisées par Gandhi au rang d’archaïsmes punis par la 
loi. Les valeurs offi cielles se trouvaient opposées aux valeurs dominantes ; et 
la notion de déviance, sur laquelle les réformateurs hindous et les gandhiens 
avaient implicitement fondé leur approche moraliste des « intouchables », était 
renvoyée à l’expéditeur.
En s’identifi ant à Ambedkar en tant que communauté et en luttant contre 
la discrimination de caste qu’ils subissaient, les militants dalits reformulaient 
ainsi une image doublement positive d’eux-mêmes : non plus seulement en lutte 
pour l’émancipation des leurs, mais œuvrant également d’une façon plus uni-
versaliste à la construction de la nation et au progrès. Le geste d’orateur de la 
statue correspondait bien à leur mouvement d’avant-garde et à la défi nition de 
l’engagement ambedkariste, celui de « la mission du progrès » (pragati ka mis-
sion) à laquelle les dalits devaient adhérer pour se réaliser en tant que sujets de 
l’Histoire.
Comme l’indiquent d’autres exemples, les militants dalits tentèrent de répli-
quer l’événement du Parlement national dans leurs provinces. Ce fut le cas à 
Kanpur, la grande ville industrielle de l’État de l’Uttar Pradesh. Trois années 
après l’inauguration de New Delhi, les ambedkaristes de Kanpur commandèrent 
une réplique en ciment chez un sculpteur local. Alors que l’administration tar-
dait à considérer leur demande d’autorisation, ils se décidèrent à passer à l’action 
coûte que coûte. Ils formèrent une procession avec à sa tête le président local du 
RPI, tandis que la statue suivait sur un cycle-rickshaw. Avant qu’ils n’atteignent 
Motijheel, l’entrée de la municipalité où ils entendaient l’installer, l’initiative 
dégénéra en bataille rangée avec la police. La statue, dont le bras fut brisé dans 
l’affrontement, fut saisie. Il y eut plus de trente blessés dont plusieurs policiers, 
ainsi que trente-huit personnes arrêtées parmi lesquelles huit leaders du RPI7. Les 
militants dalits de la section locale du parti du Congrès furent choqués par l’évé-
nement et se rapprochèrent des ambedkaristes, dont la rhétorique se trouvait 
ainsi accréditée par la mise en évidence d’une attitude discriminatoire vis-à-vis 
du père de la Constitution du fait qu’il était un dalit.
Le jubilé d’argent de l’indépendance, en 1972, fournit l’occasion aux militants 
dalits, ambedkaristes et congressistes confondus, de renouveler l’offensive. Une 
première statue fut installée à Lucknow, capitale politique de l’Uttar Pradesh, 
7. Ambedkarites Clash with Police: 
30 Hurt. The Pioneer (Allahabad), 
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grâce à la présence à la tête de la municipalité d’un admirateur d’Ambedkar 
issu d’une basse caste8. À Kanpur, une initiative similaire émana d’un conseiller 
municipal dalit, lui aussi membre du parti du Congrès, qui bien que n’étant pas 
un adepte d’Ambedkar avait détesté l’attitude de l’administration locale lors 
de la précédente tentative. Comme il l’évoque dans une publication locale com-
mémorant le centenaire du parti du Congrès, il y avait vu un signe de discri-
mination de caste et la réparation de cette injustice était devenue pour lui une 
priorité. À défaut, il lui serait diffi cile de rester au parti du Congrès sans avoir le 
sentiment de se renier en tant que dalit9. Le ministre dalit du gouvernement cen-
tral, Jagjiwan Ram, fut choisi pour inaugurer le monument. On plaça celui-ci à 
l’orée du parc Nana Rao, un lieu du centre-ville chargé de prestige et d’historicité 
puisqu’un épisode violent de la grande révolte anticoloniale de 1857 (un massacre 
de Britanniques, sévèrement réprimé) s’y était produit.
Durant la période coloniale, le parti du Congrès s’était servi de J. Ram, « dalit 
nationaliste », afi n de contrer politiquement Ambedkar. Pourtant, à l’instar du 
discours d’inauguration qui avait été prononcé à Lucknow, J. Ram choisit de 
gommer ce différend historique en insistant sur le dévouement d’Ambedkar à la 
nation et sur son œuvre constitutionnelle. Il affi rma qu’en tant que ministre du 
gouvernement lui-même s’efforçait quotidiennement de mettre de « la couleur » 
dans le « croquis en noir et blanc » de l’œuvre constitutionnelle. L’iconographie 
de la statue elle-même illustre cette volonté de gommer le confl it. Ambedkar 
est représenté dans la tenue nehruvienne traditionnelle, l’achkan, une canne à 
la main (fi g. 9). Ainsi, la statue ne reprend pas le modèle parlementaire, mais 
la chromolithographie populaire où l’on voit Ambedkar remettant la Constitu-
tion à Jawaharlal Nehru et à Rajendra Prasad, respectivement Premier ministre 
et président de la nouvelle république. Il s’agissait de montrer un moment de 
réconciliation nationale, quand Ambedkar avait été nommé ministre des Lois 
du gouvernement. On notera cependant que la statue de 1969 fi gurait elle aussi 
un Ambedkar en tenue nehruvienne, ce qui montre bien l’intention militante de 
présenter une fi gure publique d’Ambedkar conforme aux valeurs nationalistes. 
L’ajout de la canne signifi ait le grand âge d’Ambedkar et associait ainsi ce ral-
liement à une forme de sagesse (il s’agissait d’un instantané historique précau-
tionneusement sélectionné, qui occultait par exemple le fait qu’Ambedkar avait 
claqué la porte du gouvernement peu de temps après en raison de l’opposition 
des conservateurs à sa loi de réforme du code familial hindou).
Même s’ils privilégiaient une mémoire plus radicale – ce dont témoigne la lit-
térature militante de l’époque10 –, les militants ambedkaristes de Kanpur coopé-
rèrent à cette initiative et y virent une victoire symbolique pour leur mouvement. 
Cette approbation n’était pas dénuée d’intérêt stratégique, comme l’illustre leur 
capacité ultérieure à se réapproprier le monument. Les statues de Lucknow et 
de Kanpur devinrent ainsi le point de convergence des processions annuelles de 
commémoration de l’anniversaire d’Ambedkar par les comités ambedkaristes de 
quartier, une tradition qui perdure et témoigne de l’absorption de ces monuments 
offi ciels dans une tradition politique locale. Il est intéressant de noter à ce propos 
que la statue de Nana Rao Park est devenue, dans les milieux  ambedkaristes, 
la dépositaire du prestige de la confrontation de 1969 évoquée plus haut alors 
qu’elle n’y fut pas associée. Lorsqu’elle fut rendue aux militants dix ans plus tard, 
celle qui le fut fut réparée et installée sur une petite place dans le quartier des 
tanneries (fi g. 3), un quartier chamar (la principale communauté dalit, la plus 
impliquée dans le mouvement). Bien qu’associée à un incident qui avait marqué 
8. Entretien avec Shiv Prasad 
Bharti, Kanpur, 18 avril 2000.
9. « Ek Sansmarang », article de 
Shiv Prasad Bharti dans Congress 
Smarika 1885-1985, Kanpur, 1985 
(en hindi).
10. À côté du rappel de l’œuvre 
constitutionnelle d’Ambedkar, 
ses biographes de l’époque 
évoquent des épisodes plus 
controversés comme sa 
conversion au bouddhisme ou 
l’autodafé du Manusmrti (le code 
de loi brahmanique qui justifi ait 
la ségrégation), ainsi que sa 
critique virulente du gandhisme 
et du mouvement d’indépendance 
nationale.
double page précédente
Fig. 3 Statue saisie par la police 
en 1969, puis intallée dans le 
quartier des tanneries dix ans 
plus tard. Kanpur, 2004. 
Photo de l’auteur.
Fig. 4 Peintre reproduisant 
l’image d’Ambedkar d’après une 
chronolithographie sur la façade 
du local des Dalit Panthers. 
Kanpur, avril 2008. 
Photo de l’auteur.
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la mémoire locale du mouvement, elle fut négligée au profi t de celle du parc Nana 
Rao, située dans un lieu plus central et plus prestigieux. Grâce à la conquête d’un 
lieu public valorisé, cette dernière était à la fois l’objet et le trophée d’une victoire 
sur la stigmatisation offi cielle du grand homme des dalits. Shiv Prasad Bharti, le 
militant congressiste qui avait organisé l’événement du parc Nana Rao, déplore 
encore que son parti n’ait pas bien su exploiter les retombées politiques de cette 
concession faite aux ambedkaristes, qu’il continue à dénigrer leur grand homme 
et les laisse s’approprier du monument11. De fait, de nos jours, c’est un ancien 
militant du RPI respecté dans ces milieux ambedkaristes pour sa participation à 
la confrontation de 1969 (plus de trente ans après ces événements, il m’a montré 
avec une fi erté d’ancien combattant la cicatrice provenant du coup de matraque 
qu’il reçut au crâne) qui s’est arrogé la fonction de « gardien » de la statue. Ainsi, il 
s’assure quotidiennement, à l’occasion de sa marche matinale, du bon entretien 
du monument et de la propreté de son enclos.
Un avatar populaire du grand homme : le Dr Babasahab Ambedkar
C’est sous l’impulsion des mobilisations de la paysannerie dalit organisées par le 
Bahujan Samaj Party (BSP), nouveau parti anti-brahmane fondé en 1984 par un 
dalit issu de la fonction publique (Kanshi Ram), que la statue d’Ambedkar fi t son 
entrée dans les villages d’Inde du Nord au début des années 199012. C’était égale-
ment l’époque des mobilisations nationalistes hindoues autour du site contesté 
d’Ayodhya, lieu de naissance mythologique du dieu Ram, qui avaient donné 
lieu à une invasion d’images, et notamment d’autocollants distribués massive-
ment (Basu et al. 1993). Dans ce contexte, le BSP passa à l’offensive électorale en 
orchestrant une campagne d’opposition idéologique à l’hindutva et entreprit sa 
propre conquête du territoire avec ces statues. Dans les villages, le parti encou-
ragea les jeunes diplômés à créer des comités ambedkaristes. L’affi rmation de 
cette jeunesse dalit scolarisée, dont les comportements dérogeaient à la hié-
rarchie des castes et rompait avec la posture servile des générations précédentes, 
était source de tensions sociales. À commencer par ses habitudes vestimentai-
res : elle refusa de porter les vêtements usés des hautes castes reçus en guise de 
rémunération pour services rendus13. De ce point de vue, le costume d’Ambedkar 
avait une résonance particulière au village, même si la plupart des commenta-
teurs indiens y ont vu une aberration car il contrastait avec l’accoutrement des 
 pauvres que la statue était censée représenter. Selon cette vision, imprégnée des 
préceptes misérabilistes qui ont façonné l’approche gandhienne de la question 
intouchable, les pauvres s’identifi ent aux attributs de leur misère ; mais cela ne 
va pas de soi pour ces derniers. La valorisation morale de la pauvreté prônée par 
le gandhisme se trouve ainsi aux antipodes des aspirations des franges éduquées 
(souvent au chômage) qui forment les contingents de militants dalits.
La diffi culté à prendre en compte ces transformations à la fois objectives et 
subjectives des milieux subalternes explique la surprise avec laquelle les résul-
tats du BSP furent accueillis : les médias et les milieux académiques devaient 
assimiler les transformations profondes du pays qui s’étaient faites à leur insu. 
Les élections provinciales et nationales de 1989 fi rent la preuve de l’effi cacité du 
réseau partisan, qui avait su établir discrètement son infl uence dans la plupart 
des villages. Le BSP enregistra ses premiers véritables succès dans l’Uttar Pra-
desh avec trois députés nationaux ainsi que douze élus et 16 % des suffrages aux 
11. Entretien avec Shiv Prasad 
Bharti, Kanpur, 18 avril 2000.
12. Au Maharashtra, où la caste 
d’Ambedkar, les mahars, adhère 
de longue date à son leadership, 
la statue d’Ambedkar est plus 
ancienne. Tartakov (2000) note 
ainsi que ses statues furent 
érigées par ses admirateurs 
mahars dès son vivant, témoignant 
d’un culte de la personnalité 
précoce. Des statues furent 
installées également par les jatavs, 
des dalits de l’ouest de l’Uttar 
Pradesh convertis en masse au 
bouddhisme dès 1956 et qui, 
comme les mahars, ont développé 
une identité ambedkariste.
13. La tradition du jhutan consistait 
à rémunérer certains services 
incombant aux dalits – ramassage 
des carcasses, tannage du cuir, 
balayage, etc. – dans le cadre 
de l’économie non monétaire 
villageoise (le système clientéliste 
jajmani reposant sur la caste) par 
le don des restes de nourriture 
ainsi que des vêtements et tissus 
usés des hautes castes. Cette 
pratique rabaissante et source 
de pollution rituelle fut combattue 
par les organisations de caste 
des dalits dès l’indépendance.
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élections provinciales. Pour les militants, qui avaient assuré la campagne à bicy-
clette avec des moyens fi nanciers dérisoires comparés aux grands partis, tout en 
mettant à profi t les solidarités et les consciences de caste, ce résultat constituait 
une formidable réussite. Il laissait entrevoir la fi n politique du parti du Congrès 
dans cet État crucial pour la politique nationale (un sixième des députés natio-
naux sont issus de l’Uttar Pradesh). L’événement fut comparé dans la presse à 
un séisme politique, tout comme l’entrée du BSP en décembre 1993 dans un gou-
vernement d’alliance provincial, présentée comme le premier coup décisif porté 
par les militants dalits à un système de castes millénaire qui s’était jusqu’alors 
accommodé de la démocratie par le biais du clientélisme politique.
Signe que l’électorat ambedkariste était à nouveau convoité, le centenaire 
d’Ambedkar fut célébré offi ciellement, en 1991, par le gouvernement central de 
Vishwanath Pratap Singh, qui accéda à cette occasion à la demande historique 
d’installer un portrait d’Ambedkar dans le Parlement. Ces célébrations offi ciel-
les eurent un écho immédiat au sein des comités ambedkaristes locaux14. Les 
villages virent alors naître une génération de simples bustes en ciment peint, 
moins onéreux que les statues de pierre qui n’arriveront que plus tard. Dans un 
contexte encore fortement déterminé par la hiérarchie des castes, ces monu-
ments agissaient comme un rappel à l’ordre des principes démocratiques offi -
ciels et des lois contre l’intouchabilité. Là où toute tentative de contestation de la 
hiérarchie était vigoureusement réprimée, vouloir installer une statue consti-
tuait un acte courageux de défi ance de la part des comités locaux et sa réussite, 
un couronnement tangible de leur action. Dans la plupart des cas, les militants 
choisirent d’installer ces statues sur des terres communales réclamées par les 
paysans sans terre, détenteurs de titres de propriété restés lettre morte. L’instal-
lation de la statue recouvrait donc une tentative de donner suite à une mesure 
gouvernementale de redistribution d’une partie des terres communales qui, en 
raison de l’inertie des administrations locales acquises aux castes dominantes, 
n’avait pas été appliquée. Née sur le terrain et laissée à l’initiative des comi-
tés locaux, cette technique militante provenait de la base du parti. Je n’ai pas 
pu déterminer si sa direction l’avait consciemment érigée en stratégie, mais il 
était fréquent que le BSP, au caractère informel et peu organisé (bien que son 
leadership soit fortement personnalisé et l’autorité très centralisée), laisse libre 
cours aux initiatives des comités locaux, qui se sont donc vraisemblablement 
imités les uns les autres pour fi nalement produire une « génération spontanée » 
de statues.
On a donc là un cas exemplaire de stratégie ad hoc, déterminée par des pra-
tiques et des conceptions populaires de l’espace comme enjeu de luttes15 qui ont 
facilité la médiation avec des idéaux politiques abstraits. Cette utilisation de 
schèmes de perception et de pratiques locaux pour la promotion d’idéaux politi-
ques a été notée par Jean-François Bayart, qui évoque « la compétence, le talent et 
la créativité des entrepreneurs politiques qui se doivent de mobiliser les acteurs 
subordonnés, à la fois autour des questions sociales qui les interpellent directe-
ment et d’une conceptualisation politique qui projette ces problèmes dans un 
autre ordre de cohérence » (1985 : 363). Bayart note également la façon dont se 
raccordent différentes temporalités, ce que confi rme dans notre cas l’aspect mes-
sianique des luttes paysannes, qui s’était illustré dans les années 1920 par les 
références au royaume du dieu Ram (Pandey 1982). Ce messianisme se trouvait 
désormais connecté à la problématique des droits démocratiques symbolisée par 
la Constitution. L’expression Jay Ram (« victoire à Ram »), qui servait de cri de ral-
14. On peut noter, avec Maurice 
Agulhon (1989), un phénomène 
similaire dans la France de la 
Troisième République concernant 
l’installation de statues de 
Marianne au moment du 
centenaire de la Révolution. 
Partant d’initiatives locales 
fi nancées par des dons privés, les 
premières allégories féminines 
de la République furent souvent 
des adaptations de nymphes du 
folklore local par des sculpteurs 
locaux. Ce n’est que plus tard, 
lorsque les fonderies intégrèrent 
Marianne dans leur catalogue 
de modèles, qu’intervint 
la standardisation de son 
iconographie.
15. Sur les enjeux spatiaux dans 
l’affi rmation publique des dalits en 
milieu urbain, voir mon article sur 
les processions ambedkaristes 
(Jaoul 2007b).
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Fig. 5 Entrée du bidonville de Benajhabar. Kanpur, 2004. Photo de l’auteur.
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liement aux insurgés et qui est restée le mode de salutation le plus populaire 
dans les campagnes de l’Uttar Pradesh, fut remplacée par Jay Bheem, en référence 
au prénom d’Ambedkar. Les ambedkaristes ont ainsi créé une communauté par-
tisane, sorte de « société semi-secrète », grâce à la réactivation d’expressions aux 
connotations rebelles dans un nouveau contexte de lutte.
Différents ordres d’aspiration se sont ainsi condensés dans ce monument 
controversé, cristallisant les principales tensions de caste et de classe de la société 
rurale. Sa forme associant le modèle du grand homme d’État à une esthétique 
populaire, réminiscence de la statuaire religieuse, suscite un culte de nature 
hybride, mêlant discours idéologiques et pratiques de dévotion déterminés à 
leur tour par des stratégies politiques et des enjeux locaux. L’entrée d’Ambedkar 
au village marque ainsi la naissance d’un nouveau personnage mythique, celui 
d’un grand homme à la fois exceptionnel par ses talents et ses qualités morales, 
et proche socialement. « Babasahab », le nom donné à ce personnage du folklore 
politique, est la condensation de deux registres opposés : baba, « grand-père », 
évoquant le lien familial et la consanguinité, et sahab, « monsieur », réservé aux 
maîtres blancs et exprimant la déférence due au statut et au pouvoir. Dans sa 
version longue (« Doctor Babasahab Ambedkar »), le prestigieux titre de docteur 
vient renforcer l’appartenance d’Ambedkar à l’élite et donc aussi le caractère 
exceptionnel de sa proximité avec les dalits. Cette fi gure tutélaire parvient à 
concentrer une série d’oppositions et de tensions fondamentales de l’expérience 
des dalits dans l’Inde contemporaine, conciliant ainsi la politique politicienne 
et l’utopie16 : l’État moderne et une paysannerie pauvre qu’il avait exploitée sous 
le colonialisme puis « trahie » après l’indépendance ; la religion populaire et les 
idéaux démocratiques ; la mobilité sociale des diplômés dalits et la loyauté au 
groupe d’origine. Elle exprime par-dessus tout la promotion dans ces milieux 
défavorisés d’un nouvel espoir placé dans l’État, comme l’implique toute stra-
tégie de conquête démocratique du pouvoir par les défavorisés. On assiste donc 
dans cette période intense de politisation des dalits à la fabrication d’une sorte 
de saint de l’émancipation. Le rôle joué par les statues dans cette mobilisation 
correspond bien à ce qu’affi rme Raymond Jamous, pour qui « faire » le saint c’est 
« le faire exister, l’inscrire dans des lieux particuliers, dans l’univers des relations 
sociales, religieuses, politiques » (1995 : 43).
La statue villageoise, croisement entre le monument offi ciel du grand homme 
et la murti 17, l’image personnifi ée à laquelle l’hindouisme populaire rend un 
culte, évoque bien la fusion possible entre l’utopie politique et le domaine reli-
gieux, qui peut déboucher sur le transfert de certaines pratiques dévotionnelles 
(l’inclination avec les mains jointes, le toucher successif des pieds de la statue et 
de son front par le dévot, le dépôt de fl eurs et de guirlandes, l’encens). Les mili-
tants adeptes des principes d’Ambedkar veillent cependant à empêcher toute 
dérive religieuse du culte, excluant par exemple l’offrande alimentaire ritualisée 
(prasad) et limitant de manière générale les pratiques assimilables à une supers-
tition populaire contraire au rationalisme d’Ambedkar et à sa rupture radicale 
avec l’hindouisme. J’ai par exemple pu entendre des militants critiquer la prati-
que hindoue consistant à placer un tikka (marque colorée) sur le front du portrait 
ou de la statue d’Ambedkar ou à placer son image au milieu d’autres représenta-
tions de divinités hindoues dans les foyers. Mais c’est paradoxalement à travers 
de telles pratiques que l’idéologie d’Ambedkar a réussi, au prix de relatives dis-
torsions, à dépasser les seuls cercles des intellectuels dalits et à se faire une place 
dans l’ensemble hétérogène des pratiques et représentations populaires.
16. Emmanuel Grimaud souligne 
que l’imagerie politique indienne 
est un sanctuaire de l’utopie face 
à des pratiques politiciennes 
désavouées (2007).
17. L’Oxford Hindi-English 
dictionnary donne les défi nitions 
suivantes, qui témoignent bien de 
ce processus de personnifi cation 
de l’image : « Murti, f. 1. any body 
having material form ; fi gure ; 
form. 2. idol ; statue ; image. 
3. embodiment, manifestation ; 
personnifi cation. » (Oxford 
University Press, 1993 : 829)
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L’offi cialité, nouvelle « arme des faibles » ?
Si, comme certains usages des statues d’Ambedkar évoqués plus loin le montrent, 
celles-ci peuvent parfois être considérées comme une « arme des faibles », je ne 
l’entends pas ici exactement au sens que James Scott (1985) donne à cette notion, 
à savoir celui de formes « sournoises », non politisées et non organisées de résis-
tance paysanne, les seules envisageables selon lui dans des contextes de subordi-
nation économique, sociale et politique. En effet, si la statue d’Ambedkar hérite 
de telles pratiques, elle n’en reste pas moins le fruit d’une mobilisation politique, 
et le signe d’une contestation organisée et discursive. Elle est en outre le support 
matériel d’une pédagogie de l’émancipation et d’un enseignement idéologique. 
Elle témoigne du passage de pratiques populaires de résistance à une dynami-
que de politisation ou, plus exactement, de la coexistence de différents registres 
du politique dans ces milieux. C’est dans cet enchevêtrement fécond et dans ces 
tensions que réside la nature à la fois hybride et polysémique de toute médiation 
culturelle. En tant qu’elle est une imitation de la stylistique offi cielle, je serais 
tenté de parler à son propos d’une arme des faibles d’un type nouveau, intégrant 
le registre de l’offi cialité dans une culture de la résistance qu’un contexte de poli-
tisation est venu bouleverser.
Les usages militants de ces monuments sont révélateurs de l’augmentation des 
compétences politiques des défavorisés, et plus particulièrement d’une nouvelle 
maîtrise populaire des symboles de la nation à des fi ns politiques (Jaoul 2006). 
L’évolution de l’usage des statues offre en outre un point de vue intéressant sur 
les transformations culturelles induites par l’arrivée du BSP au gouvernement 
provincial en décembre 1993. Les inaugurations de monuments dans les villages 
deviennent prétextes à solliciter le soutien des hauts fonctionnaires dalits promus 
par le nouveau gouvernement à la tête des administrations de district ainsi que 
des élus dalits, en particulier dans les confl its qui opposaient cette population aux 
castes dominantes. Dans des imitations de cérémonies offi cielles, il est générale-
ment demandé à ces invités de marque d’inaugurer une plaque en marbre gravée 
à leur nom, fi xée sur le socle de la statue. Les organisations dalits avertissaient de 
cette façon la population locale des connexions dont elles bénéfi ciaient dans les 
nouvelles classes dirigeantes issues de leurs castes, se parant des attributs de l’offi -
cialité à la façon d’un rempart symbolique destiné à décourager les oppresseurs. De 
même, lors des commémorations des grandes dates du calendrier ambedkariste, 
les invités d’honneur, généralement détenteurs de positions offi cielles (ministres, 
députés, hauts fonctionnaires, leaders nationaux, etc.), commencent par rendre 
hommage publiquement au portrait ou à la statue d’Ambedkar par des offrandes 
de fl eurs et de guirlandes, reproduisant ainsi une liturgie et des gestes offi ciels 
dans un contexte militant. L’image est placée au centre d’une cérémonie publique 
où des hommes de pouvoir se voient sommés de déclarer publiquement leur allé-
geance à la communauté dalit et leur soutien aux luttes d’émancipation. Tout en 
mettant leur autorité et leurs positions au service d’une lutte populaire, ils tentent 
eux-mêmes de conserver une forme de contrôle politique sur la base paysanne. Ces 
ajustements entre l’élite politico-administrative dalit et la base paysanne témoi-
gnent de la façon dont la paysannerie pauvre tente de mobiliser un soutien au sein 
de l’appareil d’État, via cette élite subalterne.
Il y a dans ces jeux subtils bien que toujours inégaux entre cooptation des 
élites par la base et tentatives de contrôle politique de cette dernière, un paral-
lèle intéressant à faire avec les observations de Florence Bernault sur le Gabon. 
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Celle-ci note que dans les cérémonies de danse n’gol les aspects les moins 
conformes à l’idéologie offi cielle (comme la contre-sorcellerie) étaient pudi-
quement gommés face aux « Européens qui visitent au début de la fête et à qui 
l’on présente des danses “très innocentes”, en proclamant que le n’gol s’inspi-
rait des préceptes chrétiens et combattait le vol et l’adultère. Puis les dirigeants 
se servaient de la visite des Européens pour répandre le bruit que les Blancs 
faisaient partie de la secte, ou, du moins, la cautionnaient » (1996 : 191). De la 
même manière, j’ai pu constater lors d’une grande fête ambedkariste dans une 
bourgade rurale proche de Kanpur, qui a duré toute une nuit, que les activistes 
se montraient bien plus radicaux dans leurs discours (appelant par exemple à 
la vengeance armée contre toute violence subie) une fois que les chief guests 
offi ciels avaient quitté les lieux (Jaoul 2007b).
Dans un sens moins compatible avec ces formes de contrôle social par les 
élites dalits, les statues d’Ambedkar permettent également la réactualisation 
d’ anciennes pratiques de contrôle du territoire, plus proches quant à elles des 
armes des faibles dont parle Scott. Par exemple, à l’entrée d’un bidonville dalit 
de Kanpur menacé d’expropriation (que j’ai visité en 2004), les habitants avaient 
construit une arche décorée d’un bas-relief représentant Ambedkar (fi g. 5).
Les militants du quartier pensaient ainsi réussir à empêcher l’entrée des bull-
dozers municipaux en comptant sur l’émotion populaire et la violence commu-
nautaire que la destruction du symbole des dalits aurait été suscep tible de déclen-
cher. Il ne s’agissait pas là d’une invention, mais de l’adaptation d’une ancienne 
pratique, courante dans les milieux précarisés des centres-villes de l’Uttar Pradesh 
victimes dès l’époque coloniale de la pression immobilière (Gooptu 2001). Ainsi, 
bien que cet aspect reste très peu connu des chercheurs, il est de notoriété publi-
que dans ces villes que les minuscules temples de trottoir et les tombes de saints 
soufi s ont souvent constitué de véritables protections à la fois physiques et sym-
boliques contre les expropriations, et que certains ont même été construits à cette 
seule fi n (à Kanpur, la rumeur affi rme que  certaines tombes de saints sont vides).
Alors que, dans un premier temps, le BSP a mis ces techniques populaires à 
profi t afi n de mobiliser politiquement sa base, substituant la statue d’Ambedkar 
aux monuments de la religion populaire, il a, une fois arrivé au pouvoir, cherché 
à y mettre un terme. Le gouvernement a dès lors tenté d’encadrer ces initiatives 
et a progressivement réaffi rmé son monopole étatique sur la statuaire du grand 
homme, tâchant ainsi de faire cesser l’usage confl ictuel des statues par les défa-
vorisés. Lors du premier gouvernement d’alliance, l’arrivée au pouvoir de leaders 
locaux du BSP, devenus ministres ou simples députés, fut propice à l’affi rmation 
inédite des dalits, galvanisés par leur victoire. Cela se traduisit par une « fréné-
sie » d’installation de statues d’Ambedkar, qui créèrent des tensions d’autant plus 
diffi ciles à gérer pour le gouvernement qu’elles opposaient les castes intermé-
diaires et les dalits, représentés respectivement par le Samajwadi Party (SP) et 
le BSP, les deux partis de la coalition gouvernementale. L’attitude militante des 
dalits s’avéra d’autant plus embarrassante pour le BSP qu’elle dégénéra parfois 
en bras de fer avec les administrations locales. Ce fut le cas lorsque celles-ci ne 
leur accordaient pas le soutien qu’ils en attendaient, considérant, suivant un 
sentiment très répandu chez les dalits, qu’il s’agissait de « leur » gouvernement.
À Meerut, en mars 1994, des affrontements opposèrent les dalits aux forces 
de l’ordre qui tentaient de déloger un buste non autorisé dans un parc public. En 
installant cette statue, les dalits du village voisin de Shergarhi, se sentant  (pro-
bablement avec raison) menacés d’expropriation par une périphérie urbaine en 
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expansion, souhaitaient empêcher la réquisition de ce parc public que la muni-
cipalité avait décidé – en toute illégalité – d’attribuer à un projet immobilier. À 
l’instar de celle du bidonville de Kanpur, la statue se vit attribuer un rôle simulta-
nément pratique et symbolique, servant à la fois de rappel populaire de la légalité 
face à une administration corrompue en proie à des intérêts immobiliers, mais 
aussi de rempart à la fois matériel et symbolique contre les bull dozers. La répres-
sion policière fi t trois morts et des dizaines de blessés lors d’une fusillade, suivie 
d’un couvre-feu de quinze jours. D’importantes manifestations de dalits eurent 
lieu malgré tout, aboutissant à six cents arrestations. Mayawati, la responsable 
provinciale du BSP, se désolidarisa quant à elle des militants, critiquant l’instal-
lation d’une statue qu’elle qualifi a d’« inutile ». Cette déclaration, émanant d’une 
ancienne militante de la base ayant elle-même pratiqué dans le passé ces instal-
lations « sauvages », est signifi cative de la transformation radicale du BSP dès son 
arrivée au pouvoir. Kanshi Ram, chef et fondateur du parti, déclara pour sa part 
que les dalits souhaitant installer une statue devraient désormais se pourvoir 
d’une autorisation administrative (Pai 2002). Alors qu’il avait laissé libre cours 
dans ses premières mobilisations à l’imaginaire paysan de la rébellion et à ses 
aspects messianiques, le BSP, une fois dans le giron du pouvoir, devint ainsi le 
principal agent d’une forme indirecte de reprise en main étatique des dalits et de 
leurs pratiques militantes.
Babasahab sous le gouvernement des dalits : une consécration ambiguë
À la tête de plusieurs gouvernements ultérieurs de l’Uttar Pradesh (en 1995, 1997, 
2002 et 2007), Mayawati a néanmoins fait de la politique symbolique une de ses 
priorités. De nombreuses statues et parcs au nom d’Ambedkar et d’autres per-
sonnages du mouvement anti-brahmane ont ainsi été mis en chantier, des uni-
versités et des districts ont été rebaptisés. Cette politique symbolique concerne 
également les villages, via un décret de création de « parcs Ambedkar » dans les 
espaces communaux.
Dans les bourgades et les villes, les imposantes statues de bronze installées 
par les gouvernements BSP sont des répliques quasi à l’identique du modèle du 
Parlement indien, de taille monumentale et de couleur noire ou cuivrée. Signe 
distinctif cependant : l’inscription « Indian Constitution » sur le livre. Il s’agit de 
la traduction dans la langue de l’offi cialité et du pouvoir par excellence, l’anglais, 
de l’hindi Bharatya Sanvidhan mentionné explicitement sur les modèles artisa-
naux et que le modèle parlementaire avait laissé dans le domaine de l’implicite. 
D’autres détails de la nouvelle génération de ces statues offi cielles reprennent 
également des éléments des modèles populaires (comme les lunettes en métal, 
ajoutées et soudées un peu grossièrement, ainsi que des défauts de proportion-
nalité qui témoignent du fait que ces modèles sont commandés à des artisans 
locaux et expliquent ces citations involontaires de l’iconographie du bazar). 
Dessinant une trajectoire en boucle, et représentant en ce sens une sorte de cas 
d’école de la circulation entre esthétique offi cielle et populaire, la fi gure popu-
laire de Babasahab Ambedkar se retrouve désormais à son tour, au terme d’une 
première phase descendante d’imitation de l’offi cialité, réintégrée à la symbo-
lique offi cielle du pouvoir, sa sphère d’origine. Après une phase d’imitation par 
les militants de la stylistique gouvernementale, les gouvernements du BSP ont 
repris en d’autres termes ces pratiques militantes de la base en leur conférant 
Fig. 6 Monument populaire 
installé à l’initiative d’un 
comité de résidents dalits au 
Maharashtra. Bhandara, 
avril 2008. Photo de l’auteur.
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des moyens étatiques. Ces va-et-vient entre les pratiques offi cielles et les prati-
ques populaires contribuent à donner un ancrage populaire à l’État et, inverse-
ment, témoignent des processus d’intégration d’attributs de l’État dans la culture 
populaire. Ils soulignent d’une façon nouvelle les continuités entre les sphères 
sociales et étatiques indiennes, dont la porosité des frontières a déjà été souli-
gnée (Füller et Harriss 2000). Pourtant, les contrastes offerts par les versions 
étatiques et populaires de la statue d’Ambedkar témoignent aussi et surtout des 
nombreuses contradictions à l’œuvre dans ce processus d’ajustement entre l’État 
indien et des milieux défavorisés qui continuent d’être victimes d’une posture 
autoritaire héritée des méthodes coloniales. Ces ambiguïtés apparaissent bien si 
l’on se penche plus en détail sur la politique symbolique de Mayawati.
La nouvelle femme forte de l’Uttar Pradesh, dont le parti a obtenu les meilleurs 
pourcentages en 2007 (au prix d’un renoncement à l’idéologie anti-brahmane et 
à l’identité dalit du parti, afi n de faciliter une alliance électorale avec les brah-
manes), semble obnubilée par l’idée de laisser une empreinte sur le territoire par 
le biais de réalisations pharaoniques. Alors que c’est grâce à son alliance contro-
versée avec les nationalistes hindous qu’elle a pu former son premier gouverne-
ment (suite à la rupture de l’alliance avec le SP en 1995) et que ce pragmatisme a 
atteint de nouveaux sommets dans la stratégie de mobilisation des brahmanes, 
Mayawati tente, à travers ces monuments, de fournir des gages de sa fi délité à 
l’électorat dalit et à l’idéologie d’Ambedkar. Le gigantesque Ambedkar Udhyan 
(parc Ambedkar) qu’elle a fait réaliser à Gomti Nagar – extension moderne de 
la capitale de l’État, Lucknow – constitue, pour la presse, un emblème de sa 
mégalomanie. Sa gestion capricieuse et lunatique des chantiers est devenue un 
enjeu d’affi rmation de son autorité et de son pouvoir. La construction du parc, 
auquel 44 hectares et 1,5 milliard de roupies ont été alloués lors de son deuxième 
gouvernement (1997), a été interrompue sur ordre de la justice en raison d’une 
enquête sur l’utilisation des fonds. En 2007, immédiatement après avoir formé 
son quatrième gouvernement, Mayawati a bénéfi cié de l’annulation de cette 
mesure par la Cour suprême. L’assemblée provinciale a alors attribué un nou-
veau terrain de 20 hectares, qui hébergeait jusque-là un complexe sportif, ainsi 
que 3,36 milliards de roupies supplémentaires pour la destruction et la recons-
truction du parc selon de nouveaux plans : un chantier pharaonique où des 
milliers d’artisans tailleurs de pierre venus du Rajasthan se sont relayés nuit 
et jour. L’installation d’une statue de Mayawati à côté de celle de Kanshi Ram à 
l’entrée du parc a cristallisé les accusations de mégalomanie (ignorant ostensi-
blement ces critiques, Mayawati, jugeant sa statue de trop petite taille, a exigé 
un plus grand modèle).
Lors de ma visite de ce chantier en avril 2008, j’ai pu pénétrer dans le dôme 
principal où trônait une gigantesque statue d’Ambedkar, assis sur un siège 
à accoudoir dans une imitation du mémorial de Lincoln à Washington (fi g. 7). 
Peu de temps après, en visite dans la région de Nagpur (Maharashtra), j’ai pu 
apercevoir dans une bourgade (Bhandara) une version populaire plus ancienne 
(fi g. 6) de cette iconographie liée à la représentation du pouvoir (en hindi, le 
terme kursi, « siège », est employé comme une métaphore du pouvoir politique). 
Ainsi, nous serions à nouveau face à la reprise gouvernementale d’une iconogra-
phie populaire préexistante. Toutefois, en dépit de leur similitude, l’effet produit 
par ces modèles sur le visiteur est radicalement différent. Alors que le style sur-
dimensionné du monument de Lucknow m’a paru incarner un pouvoir cherchant 
délibérément à impressionner et intimider, les monuments populaires, par leur 
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proximité, leur taille modeste, leurs défauts et leur esthétique familière, évo-
quent au contraire une image « domptée » du pouvoir : d’un côté, l’appropriation 
démocratique du pouvoir d’État, de l’autre, de nouvelles réalisations démesurées 
qui semblent chercher à restaurer une image monumentale du pouvoir d’État 
dans sa « grandeur » de Léviathan.
Cette esthétique monumentale incarne l’émancipation « par le haut » défen-
due par Mayawati, critiquée par une base électorale marquée par une conception 
négative de l’État indien. Tout en soutenant le BSP par pragmatisme électoral, les 
villageois dalits refusent ainsi d’abandonner leurs comités ambedkaristes indé-
pendants et de se soumettre à un parti dont ils critiquent l’évolution et la véna-
lité, par exemple lorsque ses investitures sont monnayées auprès de notables et 
d’hommes d’affaires indifférents à leur cause, aux dépens des militants. Les cri-
tiques de la base semblent pourtant épargner ces réalisations monumentales, 
qui, bien que refl étant l’évolution autoritaire du parti et la dépossession de la 
base militante (du moins aux yeux du chercheur), bénéfi cient d’une  indéniable 
popularité. Ces monuments gigantesques viennent en effet appuyer de tout 
leur poids les revendications des dalits, longtemps repoussées dans les confi ns 
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Fig. 7 À l’intérieur du dôme en chantiers du parc Ambedkar de Lucknow. Gomti Nagar, 2008. Photo de l’auteur.
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Fig. 8 Décoration extérieure d’une maison dalit. Tumser, Maharashtra, avril 2008. Photo de l’auteur.
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de  l’indicible, et consacrer offi ciellement leur émergence historique en tant 
que sujets politiques. Ainsi, la visite du parc Ambedkar est devenue une sorte 
de pèlerinage politique pour les villageois dalits. Celui-ci n’est pas considéré 
comme un pur artefact du pouvoir parce qu’il est perçu comme le refl et à l’échelle 
gouvernementale, c’est-à-dire monumentale, de pratiques populaires. Pour des 
milieux subalternes auxquels la tradition brahmanique refuse toute légitimité 
culturelle, et dont la politisation a été stigmatisée comme déviante et contraire 
au nationalisme, un tel procédé d’offi cialisation agit comme une consécration 
et une source d’orgueil, au même titre que la réussite politique de ce parti et en 
dépit de son lot de désillusions.
Conclusion
Alors que les études de l’imagerie politique indienne ont privilégié un imagi-
naire religieux de la nation lié à l’hindouisme populaire, l’imagerie ambed kariste 
témoigne de la formation plus discrète au sein des milieux populaires d’un « folk-
lore républicain » (Agulhon 1995). En dépit du contraste, généralement souligné 
par les médias indiens, entre la fi gure du « grand homme » en costume-cravate 
et les milieux défavorisés, cette fi gure populaire de Babasahab Ambedkar évo-
que bien une représentation populaire d’une élite subalterne, à la fois dotée des 
attributs de l’offi cialité et fi dèle à ses origines. Une telle appropriation par le bas 
de la fi gure du grand homme, c’est-à-dire du mythe républicain d’une élite issue 
du peuple, œuvrant pour lui et responsable envers lui, incarne la revendication 
d’un pouvoir d’État accessible et bienveillant, à l’opposé des représentations dis-
tantes et autoritaires que ce dernier donne de lui-même dans ses propres mises 
en scène. En même temps, ces représentations ne font pas que rendre le pouvoir 
proche du peuple : imitant l’esthétique offi cielle, elles tentent également de sou-
ligner la grandeur et la supériorité des lois en opposition au régime des inégalités 
de caste dont l’illégalité est soulignée. Ces monuments sont donc profondément 
ambivalents : tout en rendant le pouvoir plus proche des gouvernés, ils rappellent 
l’autorité de ses lois et leur caractère inaltérable. Les statues d’Ambedkar offrent 
ainsi un point de vue original sur l’histoire des ajustements entre les dalits et 
l’État indien, auxquels elles ont d’ailleurs contribué.
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Résumé / Abstract
Nicolas Jaoul, Les statues d’Ambedkar en Inde. Répliques artisa-
nales d’un monument et usages subalternes de l’officialité – Cet 
article revisite, du point de vue de la culture matérielle, un 
épisode majeur de l’histoire de la démocratie en Inde. La 
façon dont sont repris certains attributs typiques d’une 
stylistique officielle dans les statues d’Ambedkar instal-
lées par les militants dalits dans l’État de l’Uttar Pradesh 
invite à réfléchir aux usages populaires de l’officialité. Les 
multiples distorsions subies par l’esthétique officielle une 
fois retranscrite dans une esthétique du bazar, avec des 
moyens artisanaux, offrent une image du pouvoir proche 
et familière, à l’opposé des mises en scène monumen tales 
du pouvoir d’État par lui-même, tout en se nourrissant 
 d’elles. Peut-on cependant se contenter de cette interpré-
tation légitimiste en termes de « déformations » ? Loin 
d’être envisagé comme caricature ou parodie du pouvoir 
(on peut en revanche parler de « déforcement » de la vio-
lence symbolique de l’État, qui consiste à rendre cette 
autorité appropriable et manipulable), le recours popu-
laire à l’officialité qui s’observe dans les pratiques militan-
tes autour de ces statues semble répondre davantage à 
une façon de légitimer, de donner de l’autorité à l’idéologie 
anti-caste des dalits en tant que ressource symbolique 
mobilisable dans la lutte des dominés.
Nicolas Jaoul, Ambedkar statues in India. Handicraft replicas 
of a monument and subaltern uses of officialty – This article 
revisits a significant episode in India’s democratic his-
tory, looking at it from the perspective of material culture. 
The way in which certain aspects typical of official stylis-
tics are taken up in statues of Ambedkar erected by Dalit 
militants in the state of Uttar Pradesh encourages us to 
think about popular uses of officialty. The multiple distor-
tions that official aesthetics undergo as they are retran-
scribed in the aesthetics of the bazaar forge an image 
of power as something proximate and familiar. This both 
forms a contrast with state power’s monumental enact-
ments of itself, and simultaneously feeds into it. But is 
this legitimist analysis based on the idea of a “deforma-
tion” enough? Far from being a caricature or parody of 
power (we might, however, speak of a “deforcement” from 
the heat of symbolic state violence, thereby affording 
people a handle on its authority), popular recourse to or 
invocation of officialty as witnessed in the militant prac-
tices that surround these statues is better understood 
as a means of legitimising or bestowing authority upon 
the Dalit’s anti-caste ideology. This becomes a symbolic 
resource that can be deployed in their struggle against 
oppression.
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Fig. 9 Le monument de Nana Rao Park. Kanpur, 2004. Photo de l’auteur.


